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MAŁŻEŃSTWO I RODZINA W BUDDYZMIE THERAWADA  
Przedmiotem rozważań jest małżeństwo i rodzina w buddyzmie therawada (hinaja-
na). Szczególną uwagę skupiono na roli kobiety. Tematyka ta, co warto zauważyć, 
należy do rzadko podejmowanych przez badaczy zajmujących się buddyzmem. Pod-
stawowym celem jest ukazanie tego zagadnienia w szerokim kontekście doktryny bud-
dyjskiej.  
Rodzina stanowi, jak wiadomo, cząstkę społeczeństwa, dlatego też za uzasadnione 
uważam odniesienie się do religijnej koncepcji jego powstania. Z kolei owo powstanie 
wplecione jest ściśle w kosmologię buddyjską.  
Na początek warto zastanowić się nad tym, jak w ogóle postrzegany jest człowiek 
z punktu widzenia kosmologii therawady, potem podniesiona zostanie kwestia powsta-
nia społeczeństwa.  
Status człowieka w kosmologii buddyjskiej  
Wszechświat według buddyzmu składa się z trzech sfer: sfery pragnień zmysło-
wych (kāma-avacara), sfery czystej formy (rūpa-avacara) oraz sfery bezforemnej 
(ārūpa-avacara). W obrębie każdej z tych sfer znajdują się różne światy (pal. loka).  
Świat ludzi (pal. manussa; sanskr. ) jest piątym w kolejności światem 
przynależącym do sfery pragnień zmysłowych (kāma-avacara). Umiejscawia się go 
pomiędzy znajdującym się pod nim światem półbogów (asurów) a leżącym nad nim 
światem bogów1, zwanych także niebianami2. Jeżeli uwzględni się wewnętrzną hierar-
                                                        
1 Bogowie to kategoria istot niewidzialnych dla ludzkiego oka, a przypominających swoją naturą bo-
gów greckich. Generalnie bogów dzieli się na niższych – deva i wyższych – brahma. 
2 Termin „niebianie” wprowadził po raz pierwszy F. T o k a r z, W kwestii „teistycznych” i „ateistycz-
nych” systemów indyjskich [w:] Z filozofii indyjskiej kwestie wybrane, cz. II, Lublin 1985, s. 66–67. 
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chię świata bogów niższych (pal. deva)3, to wówczas świat ludzki jawi się jako pierw-
szy z siedmiu szczęśliwych form istnienia (pal. sugati). 
W therawadzie, ale nie tylko (bo także w mahajanie), uważa się, że wprawdzie 
mieszkańcy wyższych światów mogą być potężniejsi niż ludzie4, szczęśliwsi i dłużej 
żyjący, ale niekoniecznie oznacza to, iż są od nich mądrzejsi. Z uwagi na to, że bogo-
wie pogrążeni są w błogości, nie dostrzegają trzech znamion egzystencji (pal. tilak-
): nietrwałości, cierpienia oraz „bezjaźniowości” czy też „bezistotowości”. 
A bez pełnego zrozumienia tych cech, nie mają oni dostatecznie silnej motywacji do 
odwrócenia się od niebiańskich przyjemności.  
Przyjmuje się w buddyzmie, że będąc prawym człowiekiem, można odrodzić się ja-
ko bóg w jednym z niebiańskich królestw. Jednak taka perspektywa nie jest do końca 
zadowalająca, a to z tego względu, iż bogowie, tak samo, jak i ludzie, to istoty „samsa-
ryczne”, a zatem podlegające prawu karmana. Oznacza to, iż po wyczerpaniu się ich 
zasługi mogą odrodzić się na nieszczęśliwych planach egzystencji (pal. duggati), czyli 
jako asury (półbogowie), duchy (prety), zwierzęta lub też jako istoty piekielne.  
Zamieszczona poniżej tabela przedstawia strukturę buddyjskiego Kosmosu. 
 
Sfera Świat 
Sfera 
bezforemna 
 31. „Ani percepcja, ani niepercepcja”  
 30. Nicość  
 29. Nieskończoność świadomości  
 28. Nieskończoność przestrzeni  
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 27. Niebo niezrównane  
 26. Niebo jasne  
 25. Niebo piękne  
 24. Niebo niezmącone  
 23. Niebo niewzruszone  
 22. Niebo nieodczuwania 
 21. Niebo wielkiej nagrody  
 20. Niebo chwały błyszczącej  
 19. Niebo chwały nieograniczonej 
 18. Niebo chwały ograniczonej 
 17. Niebo bogów promieniującego blasku  
 16. Niebo bogów nieograniczonego blasku  
 15. Niebo bogów ograniczonego blasku  
 14. Niebo wielkich Brahmów  
 13. Niebo „ministrów” Brahmy  
 12. Niebo orszaku Brahmy 
                                                        
3 Zob. do tabeli poniżej.  
4 W sensie dosłownym.  
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 11. Niebo bogów posiadających władzę nad 
 stworzeniami innych 
 10. Niebo bogów potrafiących przemienić 
 wszystko we własną przyjemność 
   9. Niebo radości  
   8. Niebo władcy śmierci  
   7. Niebo trzydziestu trzech bogów 
   6. Niebo czterech wielkich królów 
   5. Świat ludzi 
nieszczęśliwe 
stany (4) 
   4. Świat półbogów (asurów) 
   3. Świat duchów  
   2. Królestwo zwierząt 
   1. Piekła 
 
Trzeba w tym miejscu wspomnieć, iż wedle poglądów buddyjskich Wszechświat 
podlega permanentnym cyklom. Mówi się o czterech kalpach, czyli innymi słowy epo-
kach, przez jakie przechodzi Kosmos. Są to: kalpa destrukcji, kalpa kontynuacji destruk-
cji5, kalpa kreacji oraz kalpa trwania uprzednio powstałego świata. Cały proces, by tak 
rzec, wyłonienia się ludzkości i powstania społeczeństwa zachodzi w kalpie kreacji.  
Powstanie społeczeństwa w świetle buddyzmu 
Buddyjska opowieść o pochodzeniu człowieka i ludzkości znajduje się w 
6, która pochodzi z księgi Dīgha Nikāya należącej do „Kosza Sutt”, 
kanonu palijskiego stanowiącego podstawę buddyzmu therawady. A oto jej krótkie 
streszczenie.  
Ziemia jako planeta początkowo była niezamieszkana. Po niezwykle długim czasie 
istoty zamieszkujące niebo Ābhassarā – „niebo bogów promieniującego blasku” (szó-
stego z niebios sfery formy) – zaczęły odwiedzać Ziemię. Powiada się, iż początkowo 
istoty te powracały jeszcze do swego nieba po żywność7, jednakże w miarę upływu 
czasu ich zasługi wyczerpywały się, stawały się coraz bardziej leniwe, aż w końcu 
zanikła ich umiejętność powrotu do swego świata.  
Wraz ze zmianą pożywienia na bardziej materialne (była nim esencja kształtującej 
się ziemi) zaczęła postępować coraz większa substancjalizacja ich ciał. Utraciły one 
swoją świetlistość, a także zdolność unoszenia się w powietrzu, którą pierwotnie po-
siadały. Wreszcie nastąpiło zróżnicowanie płci. Później pojawiło się u ludzi pożądanie. 
Przy czym na początku pożądanie kobiety przez mężczyznę i odwrotnie, mogło być 
w pełni zaspokojone poprzez zwyczajne spojrzenie (pal. ). Później przez 
uśmiech (pal. hasita), następnie tym, co zaspokajało żądzę, było trzymanie się za dło-
nie (pal. ), potem łagodne przytulanie (pal. ālingana). Na ostatnim etapie 
                                                        
5 Zwana też kalpą nicości.  
6 Thus Have I Heard. The Long Discourses of the Buddha: A Translation of the Dīgha Nikāya, 
M. W a l s c h e (trans.), London 1987, s. 407–415.  
7 Chodzi tu o taką żywność, jak zapachy.  
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pożądanie mogło być „ugaszone” już tylko w wyniku stosunku płciowego8. Mówiąc 
językiem gnostyków, można powiedzieć, iż wymienione fazy obrazują w nader suge-
stywny sposób postępujący upadek duchowy ludzkości, „staczanie się” w materię9.  
Wskutek zakorzenienia się negatywnych i rozwiązłych obyczajów zaczęła zanikać 
smakowita ziemia, która dotychczas stanowiła, by tak rzec, główne menu ludzi. Gdy 
zanikła jej smakowitość, zaczęły wyrastać jadalne rośliny obdarzone atrakcyjnym za-
pachem. W wyniku dalszej materializacji istot i postępującej demoralizacji także i owe 
rośliny poczęły się psuć, aż w końcu zdegenerowały się tak bardzo, że nic już jadalne-
go nie chciało samoczynnie rosnąć. Pożywienie odtąd musiało być zdobywane ciężką 
pracą. Ludzie zaczęli się osiedlać, uznawać własność prywatną i zakładać rodziny. 
Z czasem zaczęły pojawiać się kradzieże, zabójstwa, cudzołóstwa i inne „niezdrowe” 
zjawiska społeczne.  
Rywalizacja o żywność doprowadziła do burzliwych sporów i kłótni, dlatego ludzie 
zebrali się na ogólną naradę i postanowili wyznaczyć spośród siebie jednego człowie-
ka, który stałby na straży ładu i porządku, w zamian za co miał on dostawać pewną 
część płodów rolnych. Nazwano go „Wielkim Wybranym” – Māha-Sammata, po czym 
nadano tytuł króla. Był to punkt zwrotny, który wedle mitu wyznaczył początek wła-
dzy i zorganizowanego państwa.  
Małżeństwo i rodzina 
Rodzina uważana jest za jedną z najważniejszych instytucji w życiu społecznym, 
ekonomicznym i gospodarczym.  W każdej społeczności rodzina posiada duże znacze-
nie. Podobnie było i jest w buddyzmie therawada.  
Do najważniejszych źródeł poznania stosunków panujących w rodzinie (określanej 
w buddyzmie jako kula) zaliczyć trzeba księgę Dīgha Nikāya. W niej zwłaszcza istotna 
jest Sigālaka Sutta. Do ważnych kodeksów należy Dhamika Sutta. Spośród innych 
tekstów uwagę zwraca Sujāta Sutta z Anguttara Nikāya, jak również starosyngaleskie 
komentarze do tekstów kanonicznych nazywane Atthakatha.  
Zauważyć należy, że buddyzm ukierunkowany jest na cele dalekosiężne, wykracza-
jące poza doczesność10. Niemniej zarówno Budda Gautama, jak i jego spadkobiercy 
doskonale zdawali sobie sprawę z tego, że ludzie znajdują się na rozmaitych etapach 
rozwoju duchowego i właściwie tylko nieliczni są w stanie sprostać wymogom życia 
mniszego. Stąd też w pismach therawady można natrafić na liczne wskazówki doty-
czące życia w rodzinie i małżeństwie.  
Przedstawienie modelu rodziny buddyjskiej jako najmniejszej organizacji społecz-
nej zacznę od instytucji małżeństwa. Pomimo że małżeństwo w therawdzie nie jest 
                                                        
8 Por. L. de L a  V a l l é e  P o u s s i n, Cosmogony and Cosmology (Buddhist) [w:] Encyclopedia of Re-
ligion and Ethics, ed. J. H a s t i n g s, vol. IV, Edinburgh 1911, s. 135.  
9 Wyrazem upadku człowieka jest również zmniejszająca się drastycznie długość życia. Wedle therawady 
w naszej epoce maksymalna długość ludzkiego życia wynosiła 40 000 lat – w okresie pierwszego Buddy 
Krakuczhandy. Potem długość życia permanentnie ulegała skróceniu. Obecnie wynosi ona maksymalnie 100 
lat. Jednak pod koniec obecnej epoki skróci się ona jeszcze bardziej i będzie wynosić zaledwie 10 lat. 
10 Chodzi o to, aby człowiek dążył do przekroczenia swej kondycji ludzkiej. 
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sakralnym wydarzeniem, ale raczej świętem rodzinnym, to jednak często zapraszani są 
na tę uroczystość mnisi, by recytować fragmenty świętych ksiąg. Poruszając tę tematy-
kę, nie sposób nie wspomnieć o formach małżeństw.  
Formy zawierania małżeństw 
Najbardziej rozpowszechnioną formą zawierania małżeństw wśród buddystów była 
kanyadanya11. O związku tym decydowali zwykle rodzice państwa młodych, aczkol-
wiek oni sami mogli mieć pewien wpływ na wybór partnera. Ojciec panny młodej 
oddawał ją w związek małżeński, wyrażając swą zgodę i mając całkowitą aprobatę 
rodziny12. Warunkiem zawarcia związku małżeńskiego przez dziewczynę było jej 
dziewictwo. Kulminacyjnym momentem całej ceremonii było uroczyste „wywołanie” 
narzeczonego przez ojca dziewczyny. Istotne było również wypowiedzenie w trakcie 
ceremonii formuły podkreślającej, że odtąd wszystkie obowiązki młodzi małżonkowie 
będą zawsze spełniać razem13.  
Do innej popularnej formy zawierania małżeństw należała gandhabba (sanskr. 
gandharva)14. Jest to związek zawarty na zasadzie obustronnej ugody dwojga kochają-
cych się ludzi, który mogło uświęcić zwykłe przyrzeczenie wierności. „Motorem” 
takiego związku było wyłącznie uczucie. Tego rodzaju forma małżeństwa nie wymaga-
ła zezwolenia rodziców i była pozbawiona rytuału. Na równi z mężczyzną kobieta 
miała zupełną swobodę akceptacji wyboru partnera. 
-Jātaka ukazuje historię pewnego związku gandhabba: 
„Pewnego razu król, spacerując po lesie, ujrzał kobietę, w której się od razu zakochał. Gdy 
wyraziła na to zgodę, żył z nią przez pewien czas, gdy się zaś poczuła brzemienna, dał jej pier-
ścień, zastrzegając się, że jeśli się urodzi dziewczynka, klejnot ów ma być przeznaczony na jej 
utrzymanie, jeżeli zaś chłopiec, przyniesie go do pałacu, okazując jako dowód ten właśnie pier-
ścień. W rezultacie chłopca urodzonego z tego związku uznał za syna, a kobietę za małżonkę”15. 
Pomimo różnic między ogólnie przyjętym obyczajem małżeńskim a formą gand-
habba nie można zakładać, że była ona czymś na kształt konkubinatu. Wprawdzie taka 
nazwa wydaje się odpowiednia z racji ogólnego charakteru tego związku, jednak pisma 
buddyjskie (i nie tylko) niezmiennie określały tę formę jako małżeństwo, zaś kobietę 
tak pojętą – jako żonę.  
Trzecia znana forma zawierania małżeństw określana jest terminem svayamvara. 
Cechą odróżniającą ją od innych jest to, że wybór męża dokonywany jest przez samą 
dziewczynę. Niewydanie dziewczyny za mąż, gdy osiągnęła właściwy wiek i dojrzałość, 
było poważnym „wykroczeniem” obciążającym jej rodziców. Zasady moralne głosiły, iż 
każda kolejna menstruacja pozostającej w domu niezamężnej dziewczyny była równo-
                                                        
11 H. W a ł k ó w s k a, Formy zawierania małżeństw w Indiach starożytnych. Ich geneza i rozwój, Wro-
cław 1967, s. 48. 
12 Ibidem, s. 37.  
13 Ibidem, s. 39.  
14 Nazwa ta pochodzi od istot nadprzyrodzonych – niebiańskich muzykantów. Termin gandharva ma 
również inne znaczenie, jednakże jego wyjaśnianie w kontekście niniejszego artykułu nie jest konieczne.  
15 H. W a ł k ó w s k a, op.cit., s. 68.  
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znaczna z zabiciem płodu, za co winę ponosił ojciec lub opiekunowie. Jeżeli rodzice nie 
zapewnili dziewczynie męża, to miała ona prawo wybrać sobie męża sama16.  
W buddyzmie pilnie zwraca się uwagę na wewnętrzne motywy, jakie przyświecają 
zawieranym małżeństwom. Bardzo często zdarza się, iż są one zawierane z pobudek 
wyłącznie materialnych (czyli dla zysku), powodem może też być przywiązanie, poczu-
cie niepełności czy zwyczajny strach przed życiem w samotności. Małżeństwo tymcza-
sem ma być związkiem opierającym się na nieegoistycznej miłości, dzięki której chce się 
troszczyć i pracować dla dobra drugiej osoby, a nie jedynie zaspokajać przez nią własne 
pragnienia (co stanowi wedle buddyzmu główny symptom egoistycznej miłości).  
W therawadzie panuje przeświadczenie, że jeśli mąż i żona bardzo się kochają, to 
istnieje szansa na to, iż spotkają się z sobą w następnym wcieleniu. W kanonie palij-
skim, stanowiącym podstawę buddyzmu therawada, istnieje opowieść o parze małżeń-
skiej o imionach Nakulapita (mąż) i Nakulamata (żona). Mówi się o nich, że doskonale 
się z sobą rozumieli i że bardzo pragnęli być z sobą w następnym życiu. Budda Gau-
tama orzekł, iż aby tak się stało, muszą zostać spełnione cztery warunki: małżonkowie 
powinni mieć tę samą wiarę, wyróżniać się etycznym postępowaniem, jednakowym 
stopniem szczodrobliwości oraz jednakową mądrością.  
Buddyzm w nader przejrzysty sposób określa postępowanie i obowiązki, które mu-
szą stać się udziałem obydwu małżonków. Na szczególną uwagę zasługuje rola kobiety 
w związku małżeńskim. 
Pozycja kobiety  
W kulturze indyjskiej kobieta zajmowała i nadal zajmuje wysoką pozycję17.  
Doktryna buddyjska podkreśla godność kobiety i wielki szacunek, jaki okazywać 
ma jej małżonek. Forma cielesna kobiety i mężczyzny daje taką samą sposobność osią-
gnięcia nirwany (summum bonum buddyzmu), a zatem pod tym względem nie ma 
istotnych różnic miedzy płciami. Za dowód religijnego zrównania mężczyzny i kobiety 
może posłużyć cytat z : 
„Kto obiera tę drogę [czyli innymi słowy wybiera buddyzm – przyp. S.J.], czy to mężczyzna, 
czy kobieta, ten osiągnie zbawienie, nirwanę”18. 
                                                        
16 Ibidem, s. 73.  
17 Jeżeli chodzi o buddyzm, to na temat pozycji kobiety w tej religii spotyka się bardzo niewiele opra-
cowań w językach zachodnich. Spośród tych nielicznych bez wątpienia na plan pierwszy wysuwa się kla-
syczna już dziś praca autorstwa I.B. H o r n e r, Women Under Primitive Buddhism, New York 1930. Traktu-
je ona o sytuacji kobiety w buddyzmie therawada. Z kolei o roli kobiety w tradycji mahajany pisze D. P a u l 
w studium Women in Buddhism: Images of the Feminine in the Mahayana Tradition, Berkeley 1985. Ogól-
nie o pozycji kobiety w buddyzmie można przeczytać w pracy zbiorowej pod radakcją D. H o p k i n s o n, 
Not Mixing Up Buddhism: Essays on Women and Buddhist Practice, New York 1986. Pozycją o charakte-
rze ogólnym jest także artykuł N. B a r n e s zatytułowany Women in Buddhism [w:] Women in World Reli-
gions, ed. A. S h a r m a, New York 1987. Jedną z nowszych pozycji w literaturze przedmiotu, pisana wszak 
z perspektywy feministycznej, jest praca R.M. G r o s s, Buddhism after Patriarchy: A Feminist History, 
Analysis, and Reconstruction of Buddhism, Albany 1993. 
18 Cyt. za: M. K l ö c k e r, M. i U. T w o r u s c h k a (red.), Etyka wielkich religii. Mały słownik, Warsza-
wa 2002, s. 45.  
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Mamy więc tutaj do czynienia z równouprawnieniem w wymiarze soteriologicznym.  
Wobec kobiet, mężczyznom zaleca się powściągliwość. Najbardziej ulubiony uczeń 
Buddy Gautamy, Ananda, miał go zapytać kiedyś: 
„Jak panie, mamy zachowywać się względem kobiet? – Tak, abyście ich nie widywali, Anando. 
– Ale jeśli je już zobaczymy, co mamy robić? – Nie rozmawiać z nimi, Ananado. – Jeśli jednak pa-
nie, one nas zagadną, co mamy robić? – Zachowywać jak największą ostrożność, Anando”19. 
Obowiązkiem mężczyzny powinno być zapewnienie kobiecie optymalnych warun-
ków materialnych: „dając jej odpowiednie do swojego stanowiska klejnoty i odzież”20. 
Mówi się również o tym, iż mąż powinien z żoną „obchodzić się dobrze”. Chodzi tu 
o nakaz dochowania wierności, który obejmować ma nie tylko sferę cielesną, ale także 
i duchową. Związane jest to z tym, że w „wytworzeniu” przyszłego karmana liczą się 
głównie zamiary, intencje, a dopiero w dalszej kolejności samo działanie.  
Do kompetencji żony należy utrzymywanie domostwa we właściwym porządku 
i oszczędne gospodarowanie. Co więcej, reprezentowała ona także dom przed krew-
nymi i przyjaciółmi oraz była odpowiedzialna za ich godne przyjęcie21.  
Typologia kobiet 
Pisma therawady wymieniają różne typy kobiet. Lapidarny opis rodzajów kobiet 
znajduje się w Anguttara Nikāya, z Kosza Sutt kanonu palijskiego: 
„Można wyróżnić cztery typy kobiet. Do pierwszego należą te, które złoszczą się z błahego 
powodu, których umysł jest niestały, które zazdroszczą innym szczęścia i nie wykazują zrozu-
                                                        
19 I. K a n i a, Muttāvali. Księga wypisów starobuddyjskich, Kraków 1999, s. 338.  
20 Cyt. za: T.W.R. D a v i d s, Buddyzm, Warszawa–Kraków 1912, s. 142. 
21 Pod kątem porównawczym szczególnie interesujące jest spojrzenie na rolę kobiety w judaizmie i is-
lamie. W judaizmie, pomimo że pozycja kobiety jest drugoplanowa w stosunku do mężczyzny, to jednak 
jest ona niezmiernie wysoka w porównaniu z sytuacją kobiety w religiach ościennych, np. w islamie, 
o którym będzie mowa nieco dalej. Dobra kobieta stanowi wielki dar dla mężczyzny. W Talmudzie powia-
da się, że „zła żona jest gorsza do śmierci” (cyt. za: M. F r i e d m a n, Tradycja rodzinna w judaizmie [w:] 
Z.J. K i j a s [red.], Rodzina w wielkich religiach świata, Kraków 1999, s. 55). Kobieta uważana jest za 
„koronę męża” (Ks. Pr. 12,4) i kapłankę domu. Przewodzi rytowi rozpoczęcia obchodzenia najważniejsze-
go święta rodzinnego – szabatu – przez zapalenie świec. Do religijno-kultowych aktywności kobiety nale-
żały: przynależność do bractwa pogrzebowego, przywiązywanie frędzli do płaszcza modlitewnego, zszy-
wanie zwojów Tory oraz przygotowywanie zasłony do tory. Kobiety ponadto mogą pełnić funkcje mohelet 
(„specjalistka dokonująca obrzezania”), a także szochetet („specjalistka od rytualnego uboju drobiu”). 
Reasumując, kobieta pełni ważną i odpowiedzialną rolę w judaizmie. 
W islamie mężczyzna zajmuje pozycję wyższą aniżeli kobieta. Związane jest to z jego szczególną od-
powiedzialnością za rodzinę. W bardzo wczesnym okresie islamu kobiety brały pewien udział w życiu 
politycznym, jednakże już od czasów Abbasydów (750 r.) coraz powszechniejsze stają się: zwyczaj nosze-
nia zasłony („chimar”, „czador”), instytucja haremu oraz wykluczanie kobiet z życia publicznego. Kilka 
słów warto poświęcić kwestii wielożeństwa, jako że wątek ten integralnie wiąże się z islamem. Koran (sura 
4,4) dopuszcza możliwość zawarcia przez mężczyznę związku małżeńskiego z czterema kobietami. Stawia-
ny jest jednak wymóg, aby traktował wszystkie żony jednakowo i sprawiedliwie. W niektórych krajach 
muzułmańskich wielożeństwo zostało całkowicie zniesione, np. w Tunezji czy Turcji. Od XIX w. różni 
reformatorzy zaangażowali się na rzecz poprawy pozycji kobiety. Trzeba powiedzieć, iż próby reform 
przebiegały i przebiegają w poszczególnych krajach z różnym skutkiem.  
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mienia dla cudzych potrzeb. Typ drugi to te, które złoszczą się z powodu drobnych spraw, które 
cechuje niestałość i chciwość, ale które nie są zazdrosne o szczęście innych i wykazują zrozumie-
nie dla ich potrzeb. Między trzecie zaliczają się te, które są bardziej tolerancyjne i nie złoszczą się 
tak często, które umieją pohamować zachłanność, lecz nie potrafią uniknąć zazdrości i nie wyka-
zują zrozumienia dla cudzych potrzeb. Czwarty to te, które są tolerancyjne, nie ulegają zachłan-
ności i potrafią zachować spokój umysłu, nie odczuwają zazdrości o cudze szczęście i mają zro-
zumienie dla cudzych potrzeb”22.  
Co ciekawe, obok klasyfikacji samych kobiet buddyzm dokonuje również klasyfi-
kacji żon. Sujāta Sutta z Anguttara Nikāya wyróżnia ich aż siedem rodzajów: 
„Są żony, które przypominają morderców. Mają nieczysty umysł, nie szanują swych mężów 
i zwracają swe serca ku innemu mężczyźnie. Są żony, które przypominają złodziei. Nigdy nie ro-
zumieją pracy męża, a ich myśl zaprząta jedynie żądza luksusu. Trwonią dochody męża, byle tyl-
ko zaspokoić własne zachcianki, a czyniąc tak, okradają go. Są żony, które przypominają panów. 
Wymyślają mężom, zaniedbują dom i zawsze zrzędzą, używając niewybrednych słów. Są żony, 
które przypominają matki. Troszczą się o mężów, jakby byli dziećmi, chronią ich, jak matki 
chronią swych synów, i dobrze dbają o ich dochody. Są żony, które przypominają siostry. Oddane 
mężom, służą im pomocą jak siostry, postępując skromnie i powściągliwie. Są żony, które przy-
pominają przyjaciół. Starają się dogodzić mężowi, jakby był przyjacielem, który właśnie powrócił 
po długiej nieobecności. Są skromne, zachowują się właściwie i traktują męża z wielkim szacun-
kiem. Są wreszcie żony, które przypominają służące. Usługują mężowi dobrze i wiernie. Szanują 
go, spełniają jego polecenia, nie pragną niczego dla siebie, nie złoszczą się ani nie żywią urazy 
i zawsze starają się go uszczęśliwić”23. 
W powyższym fragmencie znalazł się dosyć wyrafinowany opis charakterologiczny 
wszystkich rodzajów żon, jakie mężczyzna może napotkać na swojej drodze życiowej.  
Pora bliżej przyjrzeć się seksualności człowieka, jak widzi ten problem tradycja 
therawady.  
Seksualność 
Z małżeństwem nieodłącznie związana jest seksualność24. Stosunek do tej sfery 
ludzkiej aktywności określony jest wyraźnie przez naukę Buddy Gautamy: pożądanie 
stanowi „korzeń” cierpienia i przyczynia się do przywiązania człowieka do kręgu po-
nownych narodzin, a tym samym do bolesnego bytowania. Jedynym środkiem zaleca-
nym mnichom, a pozwalającym przeciwstawić się żądzy, jest asceza. To ascetyczne 
podejście wpłynęło również na świeckich wyznawców buddyzmu therawada. Seksual-
ność usprawiedliwia się jedynie pragnieniem potomstwa. Poza tym nie przyznaje się 
jej jakiejkolwiek wartości. Dobitnym tego świadectwem niech będą słowa Gautamy 
adresowane do bramina Dony: 
                                                        
22 Cyt. za: Nauka Buddy, przeł. W. K u r p i e w s k i, Kraków 1999, s. 180–181.  
23 Ibidem, s. 182–183.  
24 Choć, oczywiście, nie tylko z nim.  
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„Doskonałym braminem staje się człowiek wtedy, gdy się ma żonę nie ze względu na pożą-
danie zmysłowe ani dla przyjemności, ani z powodu rozkoszy płciowej, ale jedynie ze względu na 
rozmnażanie się”25. 
W praktyce świeccy przestrzegają nakazu wstrzemięźliwości tylko w niektóre dni 
roku, np. podczas święta uposatha, w dzień pełni i nowiu. Wtedy również powstrzy-
mują się od pożywienia przez dwanaście godzin. W tym czasie laik wchodzi, by tak 
rzec, w rolę mnicha. Dzięki temu zabiegowi poznaje się, jak trudno jest zachować 
przez całe życie nakazy wstrzemięźliwości. W tym kontekście ważne są słowa założy-
ciela buddyzmu: 
„Człowieka, który opanował swój popęd seksualny, należy nazwać mężem szlachetnym 
i mocnym”26. 
Buddyzm stoi na stanowisku, że jeśli jest się w stałym związku partnerskim, to zu-
pełnie niedopuszczalne jest utrzymywanie kontaktów seksualnych z innymi ludźmi. Za 
„karygodny” uchodzi seks z osobami nieletnimi27.  
Planowanie rodziny 
Zagadnienie regulacji urodzeń jest w therawadzie różnie wartościowane. W myśl 
jednego stanowiska nie stanowi ono jakiegoś znaczącego problemu. Pozostaje ono 
w gestii małżonków. Drugie stanowisko zauważa w kontroli urodzeń próbę wpływania 
na działanie prawa karmana. Zwolennicy tej opcji skłaniają się ku odrzuceniu wszel-
kiej regulacji urodzin. Niemniej w praktyce w krajach, w których dominuje buddyzm 
therawada, przyjmuje się, że antykoncepcja jest dopuszczalna. Istniały różne sposoby 
                                                        
25 Cyt. za: M. K l ö c k e r, M. i U. T w o r u s c h k a, op.cit., s. 36.  
26 Ibidem, s. 115.  
27 Seksualność to kolejny aspekt zasługujący na omówienie w kontekście judaizmu oraz islamu. 
Z punktu widzenia judaizmu seksualność w małżeństwie służy fizycznemu oraz psychicznemu spełnie-
niu mężczyzny i kobiety. Zabroniona jest wszelka forma seksualnego wyzysku. Do niedopuszczalnych 
czynów seksualnych należą: kazirodztwo, współżycie w czasie menstruacji, zapłodnienie żony sąsiada oraz 
orgiastyczne ekscesy. Dosyć istotną rolę w tradycji żydowskiej odgrywa idea czystości, skromności 
w ubiorze oraz mowie. Kobiety mają nosić długie suknie i wysoko zapięte bluzki. Młodzieńcy i mężczyźni 
powinni nosić prostokątną szatę, obrzezanie natomiast traktowano jako wyraz seksualnej samodyscypliny 
(M. K l ö c k e r, M. i U. T w o r u s c h k a, op.cit., s. 111).  
W islamie popęd płciowy traktowany jest jako pozytywny aspekt boskiego porządku stworzenia, dopó-
ki pozostaje w ramach małżeństwa i prawa religijnego (szaria). Zadowolenie seksualne wedle islamu może 
być nawet sui generis „przedsmakiem raju”. Kontakty seksualne przedmałżeńskie i pozamałżeńskie są 
jednak zakazane. Świadectwem na to, że seksualność jest głównie uzasadniona ze względu na mężczyznę, 
jest cytat pochodzący z Koranu: „Wasze kobiety są dla was polem uprawnym. Przychodźcie więc na wasze 
pole jak chcecie” (cyt. za: M. K l ö c k e r, M. i U. T w o r u s c h k a, op.cit., s. 114). Wprawdzie wyznawcy 
islamu są zdania, iż werset ten nie oznacza dyskryminacji kobiet, to jednak nie ulega wątpliwości, że inicja-
tywa w tym przypadku wypływa od mężczyzny, który zawierając związek małżeński, zdobywa prawo do 
seksualności. Jak zauważa Klöcker i Tworuschka, „kobieta ma wprawdzie prawo do stosunków seksual-
nych, a w przypadku impotencji męża nawet żądać rozwodu, ale zarówno w Koranie, jak i sunnie mówi się 
przede wszystkim o władzy męża do dysponowania ciałem kobiety” (M. K l ö c k e r, M. i U. T w o -
r u s c h k a, op.cit., s. 114).  
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zapobiegania poczęciu: przez wstrzemięźliwość, coitus interruptus, jak również, i to 
już do czasów Buddy Gautamy, poprzez stosowanie środków antykoncepcyjnych. 
Podkreśla się wszak, iż należy dokładnie wiedzieć, czy wybrana metoda jest rzeczywi-
ście antykoncepcją, ponieważ wiele metod określanych jako „antykoncepcyjne” jest de 
facto metodami aborcyjnymi, prowadzącymi bezpośrednio do przerwania ciąży28. 
Chodzi o to, aby wyraźnie odróżnić metody, które wstrzymują owulację, od takich, 
które przeciwdziałają zagnieżdżeniu się zapłodnionej już komórki jajowej. Jedynie 
o pierwszej z tych metod można powiedzieć, że jest rzeczywiście antykoncepcyjna. Do 
dopuszczalnych środków antykoncepcyjnych, czyli takich, które faktycznie zapobiega-
ją zapłodnieniu, można zaliczyć według współczesnego stanowiska therawady: doustną 
pigułkę, prezerwatywy, kapturki, sterylizację oraz metody naturalne, takie jak np. ka-
lendarzyk29.  
Kolejnym wątkiem, który zostanie podniesiony, jest problematyka wzajemnych re-
lacji pomiędzy rodzicami a dziećmi.  
Relacje rodzinne: rodzice – dziecko 
W buddyzmie rodzina uważana jest za ważną instytucję, ponieważ to przecież z niej 
rekrutowali się i wciąż rekrutują przyszli mnisi. Tylko rodzina, która przestrzega zasad 
etycznych, była w stanie odpowiednio przygotować adepta zakonu buddyjskiego. Są-
dzę, że warto pokrótce prześledzić, jak postrzegana jest rodzina w świetle tekstów 
źródłowych therawady.  
W Anguttara Nikāya (3:31) powiedziane jest, że 
„rodzina jest miejscem, w którym umysły wchodzą ze sobą w zażyłe stosunki. Gdy umysły ko-
chają się wzajemnie, dom będzie piękny niczym ogród pełen kwiatów. Gdy [umysły] niszczą ową 
harmonię przypomina to burzę szalejącą w ogrodzie”30. 
                                                        
28 Por. N.J. T h a j e, Krąg ochronny dla nienarodzonych. Buddyjski pogląd na powstawanie życia, Kra-
ków 1994, s. 8–9. 
29 W judaizmie do antykoncepcji podchodzi się w specyficzny sposób. Każda para małżeńska powinna 
mieć według tradycji przynajmniej jednego syna i jedną córkę. Środki antykoncepcyjne są dozwolone, gdy 
w zagrożeniu znajduje się życie i zdrowie kobiety. Ich stosowanie pozostawia się w gestii kobiety. 
W wyjątkowych okolicznościach zezwala się mężczyźnie na stosowanie prezerwatywy. W Biblii zmarno-
wanie męskiego nasienia traktowane jest jako ciężkie wykroczenie. Nie jest dozwolony stosunek przerywa-
ny. Jeśli chodzi o doustne i wewnątrzmaciczne środki antykoncepcyjne, to religia żydowska zezwala na ich 
stosowanie, niemniej poza małżeństwem uchodzi to za nieprzyzwoite. Płód do narodzenia nie jest samoist-
nym życiem, ale częścią matki. W sytuacji zagrożenia zdrowia matki, jej życie ma pierwszeństwo. Talmud 
zezwala przerwać ciążę w czterech okolicznościach: po gwałcie, w przypadku skruszonej cudzołożnicy, 
w przypadku niektórych chorób i gdy zagrożone jest zdrowie psychiczne kobiety (M. K l ö c k e r, 
M. i U. T w o r u s c h k a, op.cit., s. 114). Aborcja jest również dopuszczalna, kiedy istnieje prawdopodo-
bieństwo tego, że dziecku zagraża ciężkie upośledzenie, co w buddyzmie byłoby nie do pomyślenia. Juda-
izm nie usprawiedliwia natomiast ekonomicznych przyczyn dokonywania aborcji. 
W islamie stosunek płciowy uznawany jest za obowiązek nakazany prawem, stąd też antykoncepcja już 
w klasycznym islamie była przedmiotem licznych ożywionych dyskusji. Szczególnie zalecaną metodą jest 
coitus interruptus. Poza tym brane pod uwagę są także wszelkie środki dostępne kobiecie.  
30 Cyt. za: Nauka Buddy, op.cit., s. 177.  
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W innym z kolei tekście – Kaccāni Jātaka – stwierdza się, iż 
„niezgodne ze sobą umysły często są przyczyną katastrofy. Błahe nieporozumienie może za sobą 
pociągnąć ogromne nieszczęście. Zwłaszcza w życiu rodzinnym trzeba się przed tym strzec”31.  
Zarówno rodzicom, jak i dzieciom przypisuje się pewne obowiązki, które powinni 
wypełniać. Według Sigālaka Sutta z Dīgha Nikāya, 
„dziecko winno szanować swoich rodziców i robić dla nich wszystko, czego oczekują. Winno im 
służyć, pomagać im w ich pracach, kultywować związki rodzinne, strzec rodzinnej własności, 
a gdy odejdą, spełniać posługę pamięci”32.  
W therawadzie panuje przeświadczenie, iż dziecko nie jest w stanie w pełni od-
wdzięczyć się rodzicom za dobroć, jakiej od nich zaznało. Samacitta Sutta z Anguttara 
Nikāya ujmuje to następującymi słowami: 
„Syn nie potrafiłby się odpłacić rodzicom za ich łaskawą dobroć, nawet gdyby miał ich nosić 
na rękach przez sto lat. I nawet gdyby ich przez sto lat kąpał w wonnościach, gdyby im usługiwał 
jak idealny syn, gdyby zdobył dla nich tron i gdyby otoczył ich całym przepychem świata, nadal 
nie spłaciłby ogromnego długu wdzięczności, jaki jest im winien”33. 
Z drugiej strony, spotyka się pogląd głoszący, że za dobroć okazaną rodzicom moż-
na po śmierci odrodzić się w którymś z niebios. Stanowisko takie wyraża Itivuttaka 
z Khuddaka Nikāya:  
„Wiele, o mnisi, robią matka i ojciec dla dzieci: żywią je, utrzymują, wprowadzają w świat. 
Matka i ojciec życzliwie usposobieni względem swego potomstwa zwani są »Brahmą«, »przed-
wiecznymi nauczycielami«, »godnymi czci ze strony dzieci«. Dlatego niechaj człek roztropny 
niechaj darzy ich czcią i służy im strawą oraz napitkiem, odzieniem i posłaniem, namaszczeniem, 
kąpielą i umywaniem stóp. Ze względu na taka usługę świadczoną rodzicom [człek roztropny] 
jest mędrcem; już tu, na tym padole, sławią go mędrcy, a po swym z niego odejściu trafia on do 
nieba pełnego błogości”34. 
Obowiązkiem syna wobec rodziców jest opieka nad nimi w starości. Do jego po-
winności należy także wierne zachowywanie tradycji oraz podtrzymywanie honoru 
rodu i rodziny. Teksty buddyjskie wskazują także na to, że „kiedy opuszczą rodzice ten 
świat, winno się czcić ich pamięć”35.  
Jeżeli chodzi o kompetencje rodziców, to są one dosyć jasno zakreślone w Sigālaka 
Sutta: 
„Rodzice winni względem swych dzieci spełniać pięć powinności: unikać czynienia zła, być 
przykładem dobrego postępowania, zapewnić dzieciom wykształcenie, zadbać o ich małżeństwo 
i we właściwym czasie przekazać im rodzinne dobra”36. 
Kiedy rodzice i dzieci będą stosować się do wymienionych zasad, rodzina będzie 
żyć w trwałej zgodzie. 
                                                        
31 Ibidem, s. 179.  
32 Thus Have I Heard..., op.cit., s. 467.  
33 Cyt. za: Nauka Buddy, op.cit., s. 177.  
34 Cyt. za: I. K a n i a, op.cit., s. 297.  
35 Cyt. za: A.L. B a s h a m, Indie, Warszawa 1965, s. 196.  
36 Cyt. za: Thus Have I Heard..., op.cit., s. 467.  
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Faktem godnym podkreślenia w kontekście poruszanej tematyki jest to, iż rodzice 
darzeni są w buddyzmie wielkim szacunkiem.  
Zakończenie 
Therawadzie zarzuca się często, iż jest tym kierunkiem w buddyzmie, który ma 
charakter elitarny, skierowany wyłącznie do wąskiej grupy mnichów, tymczasem oka-
zuje się, że w pismach tej tradycji znajduje się niemało wskazówek i zasad dotyczą-
cych ludzi świeckich, a odnoszących się ściśle do spraw doczesnych. Postulowane 
przez buddyzm zasady w stosunkach międzyludzkich cechuje głęboko pojęty huma-
nizm. Godne uwydatnienia jest zwłaszcza przychylne spojrzenie na kobietę, której nie 
odmawiano prawa aspirowania do celów wyższych. Trzeba podkreślić, że mimo pew-
nych wątków patriarchalnych w buddyzmie, relacje między mężczyznami a kobietami 
znamionuje w praktyce równość i wolność. W związku z tym zasadne jest w moim 
przekonaniu mówienie o równouprawnieniu.  
Therawada przywiązuje istotną wagę do uporządkowania rodziny i jej roli w społe-
czeństwie. Z punktu widzenia tej tradycji nie sposób wyobrazić sobie zdrowo funkcjo-
nujące społeczeństwo bez trwałej i zdrowej rodziny. Pomyślność rodziny jest dowo-
dem rozwoju i stabilności społeczeństwa. 
 
 
MARRIAGE AND FAMILY IN THE THERAVADA BUDDHISM 
Su mmary  
On the basis of the available sources, the author analyses the issue of marriage and family in the 
tradition of the Theravada (Hinayana) Buddhism. It is worth pointing out here that scholars dealing 
with the Buddhist religion take up the above problems but rarely. The aim of the current article is to 
deal with the problem in the widest possible context of the Buddhist doctrine. 
The family is the smallest unit of society. The author of the article discusses the religious concep-
tion of the origin of the family, and in so doing he relies on the Buddhist cosmology. He discusses in 
great detail the three main forms of marriage, the position of the woman in society, the problem of the 
typology of women, the issue of sexuality, the problem of family planning, and finally family relati-
ons between the parents and children. In the final remarks, the author presents the general conclusions 
which emerged from the analysis of the above topic. 
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